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ALIANÇA, CHEFIA E REGIONALISMO NO ALTO XINGU
Antonio Roberto GUERREIRO Júnior *
A partilha de um mesmo sistema de parentesco é um elemento central do sistema
político alto-xinguano. Mas o material etnográfico sobre aliança no Alto Xingu é muito
restrito, nunca tendo sido alvo de um tratamento detalhado, e pouco dele pôde ser
apropriado pelos desenvolvimentos mais recentes da etnologia sul-americana. Neste
artigo apresento alguns dados sobre aliança entre os Kalapalo, um grupo caribe
alto-xinguano, e exploro a recorrência entre eles do ideal e da prática do casamento
matrilateral entre chefes, que coexiste com uma estrutura de troca restrita inclusiva.
Veremos que se trata de uma estrutura na qual o regime de aliança dos chefes está
duplamente ligado à hierarquia do grupo local e a relações de afinidade entre chefes de
diferentes aldeias, o que permite fazer algumas considerações sobre o lugar da aliança
e da chefia no sistema regional do Alto Xingu. [Palavras chaves: aliança, política, chefia,
Alto Xingu, Kalapalo.]
Alliance, chefferie et régionalisme dans le Haut Xingu. Le partage d’un même système de
parenté est l’un des éléments centraux du système politique du Haut Xingu. Mais les
données ethnographiques sur l’alliance chez les habitants de cette région ne sont pas
abondantes et ont peu fait l’objet d’un traitement détaillé dans les développements les
plus récents de l’ethnologie sud-américaine. Dans cet article, seront présentées quelques
données sur l’alliance chez les Kalapalo, groupe carib du Haut Xingu, et l’existence chez
eux de la pratique du mariage matrilatéral pour des chefs, coexistant avec une structure
d’échange restreint inclusif. Nous verrons que, dans une telle une structure, le régime
d’alliance des chefs est à la fois lié à la hiérarchie dans le groupe local et aux relations
d’affinité entre les chefs des différents villages. Cela nous amènera à réfléchir aux rôles
que jouent l’alliance et la chefferie dans le système régional du Haut Xingu. [Mots-clés:
alliance, politique, chefferie, Haut Xingu, Kalapalo.]
Alliance, chieftaincy and regionalism in Upper Xingu. The sharing of a kinship system is
one of the upper-xinguano political system’s central elements. But the ethnographic
data on alliance in the Upper Xingu is very limited, having never been subjected
to a detailed treatment, and little of it could be appropriated by the most recent
developments of south-american ethnology. In this article I present some data on
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alliance among the Kalapalo, an upper-xinguano carib-speaking group, and explore
the recurrence among them of the ideal and practice of matrilateral marriage by chiefs,
which coexists with a structure of inclusive restricted exchange. We will see that it is a
structure in which chiefs’ alliance regime is doubly linked to hierarchy within the local
group and to affinity relations between chiefs from different villages, which makes it
possible to think about roles played by alliance and chieftaincy in the regional system of
the Upper Xingu. [Key words: alliance, politics, chieftaincy, Upper Xingu, Kalapalo.]
ALGUMAS OBSERVAÇÕES SOBRE MODELOS
Qual é o sentido de se escrever um artigo 1 sobre sistemas de aliança hoje em
dia, quando já se argumentou tantas vezes sobre a inexistência, para os povos
indígenas, de um objeto chamado « parentesco » que se assemelhe aquilo que
projetamos neles ao formularmos muitas de nossas questões sobre este tema
(Schneider 1965)? Esta é uma questão importante de ser feita, tendo em vista os
excessos cometidos por tantos estudos formalistas que isolaram o parentesco
como se ele pudesse ser abstraído de suas infinitas correlações com a vida social
e ser transformado em uma realidade autônoma.
Ao isolar regras de casamento e filiação, muitas vezes acabamos descaracte-
rizando formas complexas de socialidade: onde às vezes insistimos em procurar
regras e desvios, os índios frequentemente vêem histórias de vida, circulação de
pessoas, substâncias, objetos, nomes ¢ tudo relacionado de maneiras muito
diversas, sempre contextuais, dificilmente se prestando a qualquer formalização
que a ideia de « regra » possa impor (Strathern 2006). A antropologia pagou um
preço caro por separar o parentesco e a aliança destes aspectos centrais para a
produção da socialidade indígena, pois desde pelo menos a década de 1960 tem
havido um enorme esforço para juntá-las (Wagner 1967; 1977): o esforço de
retomar a produção ou decomposição da pessoa como articulações diferenciais
dos processos de relacionamento (aparentamento) de sujeitos, e pensar as
relações ditas « de parentesco » como momentos mais ou menos específicos de
produção da socialidade em geral (Costa 2007; Gow 1991; McCallum 1996;
Viveiros de Castro 2002a).
Mas isto não implica necessariamente que os aspectos formais das
terminologias, das práticas de casamento e suas formas correlatas de troca não
tenham nenhuma importância de fato. Pelo menos no que toca ao tema deste
artigo há boas razões para se ocupar com estas questões, pois a preocupação
dos alto-xinguanos com a aliança e a troca em geral parece peculiar quando
comparada à paisagem amazônica mais geral (ou ao menos à imagem que a
antropologia fez dela): enquanto em boa parte dos povos das terras baixas da
América do Sul encontraríamos sistemas de trocas pouco elaborados, sistemas
de aliança que gravitam muito em torno da troca simétrica e endogâmica
e uma pequena ênfase na organização sociopolítica (a caracterização geral
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feita por Descola 2001, p. 108), no Alto Xingu as trocas cerimoniais, as
formas de exogamia (de parentela e de grupo local), a troca assimétrica e a
sociopolítica são temas bastante relevantes, e uma investigação sobre estas
questões, como já bem mostrou Barcelos Neto (2003, passim; 2008, p. 29), pode
ter repercussões interessantes para a compreensão do sistema político regional
alto-xinguano.
Os avanços no campo das teorias da aliança e da etnologia ameríndia
permitem hoje integrar aspectos da produção da pessoa e da sua inserção em
redes de parentesco (que se estendem muito além as fronteiras da humanidade no
sentido moderno 2) a diferentes instâncias ou momentos de processos mais gerais
de produção da socialidade (Costa 2007; Gow 1997; Viveiros de Castro 2001).
Como tem sido amplamente explorado em outros contextos etnográficos, os
modelos de aliança de casamento praticados pelos Kalapalo também estão
intimamente ligados à produção de sua socialidade específica no cosmos e
no complexo xinguano (Gregor 2001). Muitas sociocosmologias amazônicas
associam o « exterior », a alteridade, seja ela humana ou não, à afinidade
potencial ou sociopolítica, isto é, a formas de afinidade que, segundo Viveiros de
Castro (2002a, p. 157) abrem a « introversão localista do parentesco ao comércio
com a exterioridade [...] » e articulam termos não ligados pelo casamento. Ainda
segundo este autor (ibid.), « o verdadeiro afim é aquele com quem não se trocam
mulheres, mas outras coisas: mortos e ritos, nomes e bens, almas e cabeças ».
Esta forma de conceber a afinidade seria característica das « economias
políticas da predação » ou « economias simbólicas da alteridade » (Viveiros de
Castro 1996, p. 190), nas quais a não-troca, a não-aliança, pensada e praticada
frequentemente pela guerra, pela captura, pela transformação no Outro e,
claro, pelo canibalismo, se apresenta como modelo de produção de relações,
pessoas e coletivos.
Uma característica interessante da cosmologia kalapalo é que ela destoa em
alguma medida destas economias políticas predatórias « típicas ». Trata-se de
uma cosmologia que reconhece a predação e a afinidade potencial como
« dados » ontológicos, como algo da ordem do inato, mas que está lá para
ser enfrentado e combatido pelos « verdadeiros humanos » (kuge hekugu, em
kalapalo). No início dos tempos (ingila), o encontro de um humano com um
ser-espírito (itseke) ou um humano não xinguano (ngikogo), por exemplo,
frequentemente significava um confronto iminente; e hoje os seres-espíritos estão
o tempo todo desejando capturar as almas-sombras (akuã) dos humanos, e a
visão de um itseke pode significar a morte. Mas os rituais de cura e pós-cura de
doenças causadas por itseke tematizam justamente um complexo movimento de
transformação da predação improdutiva e mortal praticada pelos itseke em
familiarização (como o conceito de Fausto 1999), através da troca da alma
roubada por objetos valiosos e da oferta de comida aos seres causadores de
doenças (Barcelos Neto 2006; Cardoso 2004; Novo 2008). A « predação inata »
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que marca o começo dos tempos e algumas das relações entre humanos e
seres-espíritos, quando incontrolada, é tematizada de várias maneiras como
algo improdutivo ¢ a caça recebe um valor negativo do ponto de vista do
comportamento ideal alto-xinguano, e bens culturais como o fogo, a água, os
colares de concha de caramujo, o urucum, o jenipapo, etc. só puderam ser
obtidos através da substituição de relações de guerra/predação por relações
de troca. E este processo é muitas vezes acompanhado da transformação da
afinidade potencial que caracteriza inimigos em afinidade efetiva por meio
de alianças matrimoniais entre os humanos e outros seres (também humanos
de seus próprios pontos de vista): em algumas das narrativas de criação do
mundo humano, os gêmeos Sol (Taũgi) e Lua (Aulukumã) e outros heróis
culturais, quando obtém algum elemento importante da cultura xinguana
às vezes também recebem esposas ¢ evidenciando como a troca de mulheres é
um elemento central neste processo de luta anti-predatória na construção
do mundo xinguano.
O roubo e a captura, como tematizados em outras cosmologias ameríndias,
não lhes parecem apropriados ¢ é preciso o tempo todo inventar a troca. Como
se estivessem engajados em uma luta política na paisagem ameríndia, os
Kalapalo realizam um grande esforço para transformar a predação em
troca, desvinculando a afinidade potencial da violência que lhe é imanente e
transformando Outros em aliados através de trocas e casamentos. Em boa parte
da mitologia e do ritual, a pacificação do Outro é descrita a partir da troca
simétrica ou da doação assimétrica de mulheres 3. Na vida das pessoas, estes dois
modelos de aliança matrimonial, a troca simétrica (representada pelo casamento
de primos cruzados bilaterais, pela troca de irmãs em gerações não-consecutivas
e pelo casamento patrilateral 4) e a troca assimétrica (representada pelo
casamento matrilateral), orientam a maior parte das práticas matrimoniais
kalapalo e, assim como na mitologia e no ritual, estão diretamente ligados
à produção da socialidade em um universo repleto de Outros, afins reais e
afins potenciais ¢ no qual os chefes (ou « nobres 5 » em geral) e os casamentos
assimétricos desempenham um papel mediador central.
Os Kalapalo se referem a alguns homens e mulheres como anetü e itankgo,
« chefe » e « chefa », respectivamente, e títulos equivalentes existem entre todos
os grupos da região 6. Trata-se de uma condição ao mesmo tempo hereditária
(que se herda pela linha paterna ou materna) e desenvolvida no decorrer da vida,
pois não basta ser filho ou neto de anetaõ (plural de anetü) para também sê-lo,
mas é indispensável desenvolver um corpo belo e forte, um comportamento
sereno e generoso, e uma série de habilidades linguísticas indispensáveis para o
exercício de suas funções rituais (Franchetto 1986; 1993; 2000). Os parentes dos
anetaõ também são considerados « pessoas importantes » de alguma maneira,
apesar de não possuírem nenhum título. São, segundo dizem os Kalapalo,
« pessoas bonitas », que mesmo que não se tornem chefes têm o direito de serem
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enterradas no centro da aldeia em uma cova especial e terem um ritual
pós-funerário (egitsü) realizado em sua memória. A este conjunto de pessoas (os
chefes e seus parentes), me refiro como nobres, reservando « chefes » apenas para
aqueles que são chamados de anetaõ.
Vários autores já observaram que no Alto Xingu existem regimes
matrimoniais distintos para nobres e não-nobres, mas sem se aprofundar
muito na questão. Galvão (1979) e Oberg (1953) já haviam comentado que entre
os Kamayurá (tupi alto-xinguanos) haveria uma certa endogamia de status
produzida pela prática do casamento avuncular entre os « capitães » (forma pela
qual os alto-xinguanos se referiam aos chefes no contexto inicial do contato com
a sociedade nacional). Barcelos Neto (2003, p. 68) afirma que entre os Wauja
(falantes de aruak) há uma forte tendência dos nobres se casarem apenas entre si,
no intuito de conservarem a « substância nobre 7 » hereditária que os distingue
dos demais por nascimento e que permite que eles eventualmente se tornem
chefes ativos através de sua potencialização por meio de rituais. Entre os Kuikuro
(falantes de karib, como os Kalapalo), Heckenberger (2005, p. 264) também
menciona que os casamentos dos chefes e seus filhos tendem a ser « politicamente
endogâmicos », sendo sempre realizados através de noivados arranjados por
suas famílias. Entretanto, os dados disponíveis sobre casamento entre estes e
outros grupos alto-xinguanos (tais como posições genealógicas dos cônjuges,
justificativas para as uniões e frequências estatísticas dos tipos de casamento) são
muito restritos, fragmentados e confusos para poderem ser utilizados em um
estudo detalhado sobre a aliança e suas implicações no sistema político da região.
Esta fragmentação dos dados, em conjunto com a importância conceitual (nos
mitos) e prática (no ritual e nos arranjos matrimoniais) que a aliança tem para os
Kalapalo foram os principais motivos que me levaram a conduzir uma pesquisa
sobre este tema.
Heckenberger (2005, pp. 264-265) afirma que o parentesco Kuikuro se
adéqua ao modelo do dravidianato amazônico, o que estaria de acordo com as
hipóteses mais gerais de Viveiros de Castro (1993a; 2002a) sobre os sistemas de
aliança das terras baixas da América do Sul e a hipótese de Coelho de Souza
(1992; 1995) sobre o parentesco xinguano. Estes autores argumentam que o
sistema de aliança alto-xinguano (assim como outros sistemas amazônicos) seria
uma forma de sistema multibilateral, ou de troca restrita inclusiva, baseado nas
formas da troca restrita (a troca de irmãs e o casamento patrilateral) com um
número de parceiros não-redutíveis a múltiplos de 2. As relações de casamento
seriam reguladas por um princípio simétrico evolvendo um universo de afins reais
e afins possíveis. Mais especificamente, o sistema xinguano poderia ser descrito
como um sistema de « aliança iroquesa », isto é, um sistema de troca restrita
inclusiva operando em regime não-elementar, baseado na troca de irmãs em
gerações não-consecutivas através do casamento de filhos de primos cruzados de
sexo oposto (Viveiros de Castro 1998).
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Basso (1973a; 1973b; 1975; 1985; 1986; 1995; 2001), que possui uma obra
muito extensa sobre os Kalapalo, foi a primeira a mencionar a semelhança do
sistema kalapalo com os sistemas dravidianos, por causa da coincidência dos
termos para irmão da mãe (MB 8, awa) e irmã do pai (FZ, etsi) com aqueles para
sogro (WF) e sogra (WM), mas não apresenta dados sobre muitos casos de
aliança matrimonial (ver Basso 1973a; 1975). Como veremos, a lógica kalapalo
de classificação dos parentes e do espaço social em geral corresponde ao modelo
dos sistemas dravidianos de « fórmula rica » (isto é, sistemas dravidianos
não-elementares) tal como definidos por Taylor (1998), e o sistema de aliança
apresenta em comum com outros sistemas amazônicos várias formas de troca
restrita inclusiva, operando em regime não-elementar: troca de irmãs em
gerações não-consecutivas, casamento de filhos primos cruzados bilaterais
e casamentos com a FZD 9. A princípio estas características permitiriam
facilmente classificar o sistema de aliança kalapalo no conjunto do dravidianato
amazônico sem problemas ¢ não fosse uma curiosa preferência pelo casamento
com a prima cruzada matrilateral. Quando comecei a me deparar com esta
preferência no discurso de muitos interlocutores, nas estatísticas dos casamentos
e com a marcação da relação entre tio materno e sobrinho uterino em algumas
narrativas, imaginei que eu eventualmente pudesse de algum modo identificar as
sogras dos homens casados com primas matrilaterais como suas tias paternas 10
(pois seria possível que suas WM também fossem FZ, ou mulheres que recaíssem
na categoria FZ pelos cálculos de cruzamento, mas que os interlocutores
não explicitassem isso), o que permitiria incluir estes casamentos no quadro
geral da troca restrita e dos outros sistemas amazônicos. Entretanto, na grande
maioria destes casos minha suposição se mostrou incorreta e, não obstante,
quanto mais eu perguntava sobre as preferências kalapalo sobre o casamento,
mais eu me deparava com a existência de uma ideologia matrilateral que
enfatizava de maneiras diversas a ideia de que a esposa ideal deveria ser filha
de um tio materno.
A princípio, a coexistência destas diferentes modalidades de aliança
(que sugeriria um sistema de casamento de primos ambilaterais) com uma
preferência matrilateral poderia parecer uma contradição quando pensada
exclusivamente de um ponto de vista interno ao sistema de aliança, mas
que pode ser útil para pensar dois elementos clássicos dos estudos sobre os
povos daquela região ¢ a chefia e o regionalismo ¢ pois, como veremos, os
casamentos matrilaterais estão ligados a ambos. Por um lado, os casamentos
matrilaterais são uma preferência explícita dos nobres e, sobretudo, dos
principais chefes (um jovem e promissor anetü idealmente deve ficar noivo
de uma MBD), e isto é evidenciado pela recorrência desta forma de
casamento entre esta categoria de pessoas; por outro, parte considerável dos
casamentos com a MBD é realizada entre os mais importantes chefes de aldeias
diferentes (e não necessariamente pertencentes à mesma etnia) e com residência
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virilocal (anetaõ « pequenos » geralmente se casam no grupo local e mantêm
residência uxorilocal).
O resultado é uma rede de afinidade entre nobres de aldeias diversas na qual
os grandes chefes na maioria das vezes conseguem driblar seus afins em posição
superior (doadores de esposas) através da residência virilocal e, em seus próprios
grupos locais, ainda agregam afins na condição de receptores de esposas (seus
sobrinhos uterinos, casados com suas filhas, ou primos cruzados patrilaterais,
casados com suas irmãs), hierarquicamente inferiores a eles no sistema de
« vergonha » (ihütisu) que regula as relações entre afins em posições distintas.
Como espero que fique claro ao final deste artigo, a dualidade de regimes
matrimoniais entre nobres e « comuns 11 » deve ser vista como parte do processo
geral de produção da socialidade kalapalo tanto ao nível do grupo local quanto
no plano de sua inserção nas redes que conectam os povos que formam
a « sociedade xinguana ». Quero mostrar como a aliança, nas suas formas
simétricas e assimétricas, é para os Kalapalo uma prática cujos modelos são
constitutivos de seus modos mais amplos de estar no mundo e de se relacionar
com Outros que o compartilham (seres-espíritos e outros coletivos indígenas).
Espero que o que apresento a seguir possa ajudar a compreender algumas
relações entre aliança, chefia e regionalismo no Alto Xingu e incentivar o estudo
do papel do parentesco na produção da socialidade complexa que caracteriza
aquela região.
OS « PARADOXOS » DO PARENTESCO XINGUANO E A ALIANÇA IROQUESA
Os Kalapalo falam uma variante da língua karib do Alto Xingu e vivem
na região do rio Culuene, um dos formadores do rio Xingu, no Parque Indígena
do Xingu (MT, Brasil). Eles são um dos dez povos que formam o Alto Xingu,
área etnográfica que ficou famosa na literatura pelas grandes semelhanças
sócio-cosmológicas entre os grupos que a compõem, falantes de línguas
pertencentes a famílias distintas 12, e fortemente interligados por relações de
casamento, rituais, trocas econômicas e acusações de feitiçaria 13. Atualmente os
Kalapalo somam cerca de 532 pessoas e vivem distribuídos majoritariamente em
dez aldeias, sendo duas « aldeias de verdade 14 » (ete hekugu) e oito aldeamentos
pequenos 15. Os Kalapalo consideram aldeias de verdade aquelas que se
adéquam ao padrão de aldeia circular, com uma casa das flautas (kuakutu) no
centro da aldeia (que oculta as flautas kagutu dos olhos das mulheres, por isso
também chamada de « casa dos homens »), que possuem chefes legítimos e que
realizam rituais.
Uma das dificuldades de se escrever um texto sobre um povo alto-xinguano é
que o risco de se estender irrefletidamente características da realidade do grupo
local ao complexo regional e vice-versa é muito grande, e as chances de se
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produzir ao mesmo tempo generalizações duvidosas ou deduções superficiais são
várias. Não pretendo falar sobre « o Alto Xingu » como área etnográfica, o que
seria impossível, dado o volume de informações que existem sobre os povos da
região e seus vizinhos. Além do mais, como as pesquisas recentes mostram, assim
como parece haver uma estrutura de longa duração por trás do desenvolvimento
daquela região (Heckenberger 2001; 2005) as particularidades de cada grupo são
grandes o suficiente para se considerar cada visão local como o resultado de
interações diversificadas que cada povo mantém com o sistema regional (Bastos
1983, 1995; Coelho de Souza 2001). Assim, como minha experiência de campo se
restringe aos Kalapalo da aldeia Aiha, o que eu espero oferecer aqui é uma visão
apenas parcial (e, claro, historicamente datada) do regionalismo alto-xinguano e
da chefia a partir de uma descrição específica da forma como as práticas de
aliança dos Kalapalo podem estar ligadas à sua participação atual no sistema
político xinguano. A maioria dos meus dados genealógicos têm profundidade de
no máximo quatro gerações (pois a memória genealógica dos Kalapalo se
interessa menos por profundidade vertical do que por extensão horizontal 16), e a
repetição dos fenômenos discutidos abaixo é algo que ainda precisa ser mais bem
explorado no futuro.
Os Kalapalo, assim como os demais grupos alto-xinguanos, não possuem
nenhum tipo de sistema de distribuição das pessoas em grupos corporados
baseados no parentesco, tais como clãs, metades ou linhagens, que eventualmente
possam equivaler a « unidades de troca » no sistema de aliança. Eles também não
contam com grupos corporados baseados em princípios como a onomástica, o
pertencimento a classes de idade ou a grupos cerimoniais, como é o caso de
diversos grupos de língua jê e bororo do Brasil Central (ver Coelho de Souza 2002
para mais informações sobre o parentesco entre os jê). Ao invés disso, como é
comum entre a maioria das sociedades das terras baixas da América do Sul, os
Kalapalo possuem descendência cognática (traçada simultaneamente pelas
linhas materna e paterna), sem qualquer divisão de privilégios de herança mate-
rial ou estatutária por uma ou por outra. Em consonância com o cognatismo, os
Kalapalo possuem uma terminologia de parentesco simétrica, que distingue
entre parentes paralelos e cruzados sem diferenciar relações de parentesco
traçadas via linha materna ou paterna, característica também compartilhada
pelos demais povos alto-xinguanos ¢ à exceção dos Trumai, que parecem
ser os únicos que possuem « termos descritivos que explicitam a diferença
entre [primos cruzados] patrilaterais e matrilaterais 17 » (Monod Becquelin e
Guirardello 2001, p. 427).
Este tipo de terminologia costuma estar associada às diversas formas da
troca restrita e, especificamente, aos sistemas de casamento de primos cruzados
bilaterais ou ambilaterais, e a coincidência destas características permitiria situar
os Kalapalo no panorama amazônico mais amplo, no qual parecem predominar
sistemas cognáticos e terminologias simétricas acompanhados de variações do
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casamento de primos (Viveiros de Castro e Fausto 1993). Entretanto, o estatuto
deste tipo de aliança no Alto Xingu é ambíguo desde as primeiras etnografias.
Oberg (1953, p. 7), em sua pesquisa sobre os Kamayurá, descreveu o casamento
de primos bilaterais como uma regra positiva, afirmando que a escolha do
cônjuge seria normalmente realizada pelos pais dos futuros esposos e que outras
formas de casamento somente seriam aceitas no caso da indisponibilidade
do cônjuge prescrito. Diferentemente, Galvão (1979, p. 28), que também fez
pesquisa junto aos Kamayurá, afirma que apesar da terminologia simétrica
ele não pôde registrar mais do que apenas dois casamentos de primos cruzados,
e que na prática a maioria das pessoas seriam casadas com não-parentes que
elas mesmas escolheram para cônjuges (uma imagem incrivelmente dissonante
da que Oberg oferece, considerando-se a proximidade das duas pesquisas 18).
Posteriormente, Zarur (1975, p. 29) registrou uma grande quantidade de
casamentos de primos cruzados bilaterais entre os Aweti, sugerindo que a aldeia
aweti possuiria uma forma de organização dualista. Basso (1973a; 1975) também
identificou entre os Kalapalo uma preferência pelo casamento de primos
cruzados, mas não apresentou em seus trabalhos dados sobre os tipos de
casamentos existentes (não especifica as uniões como casamentos de primos bi,
patri ou matrilaterais, assim como também não oferece nenhuma estatística dos
casamentos 19).
E assim como o casamento de primos cruzados, os (raros, é fato) registros
das terminologias de parentesco xinguanas também são ambíguos e pouco
detalhados. As únicas informações que se tem sobre a aplicação de termos
de parentesco entre parentes colaterais e cálculos de cruzamento são entre
os Kuikuro (Dole 1969) e Mehináku (Gregor 1977), que apresentam feições
iroquesas (isto é, filhos de parentes cruzados de mesmo sexo são classificados
como paralelos e filhos de primos cruzados de sexo oposto são classificados como
cruzados). Para os Kalapalo, Basso não dá nenhuma informação sobre as
transformações da terminologia entre parentes colaterais, e em seus trabalhos
não há informações sobre a classificação de filhos de parentes cruzados [além de
não encontrarmos menções às distinções de idade entre germanos, o que no
trabalho de Coelho de Souza (1992) foi tido como uma característica peculiar das
terminologias aruak]. Não vem ao caso detalhar a terminologia e os vocativos,
mas uma lista simples de termos de parentesco e os cálculos de cruzamento (para
Ego masculino 20) pode ser resumida da seguinte forma (Figura 1):
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Fig. 1 ¢ Terminologia de parentesco kalapalo para Ego masculino (os termos de referência estão na 3a
pessoa do singular).
A lógica classificatória obedece aos cálculos iroqueses, segundo os quais
(Figura 2):
Fig. 2 ¢ Cálculos classificatórios (iroqueses) da terminologia kalapalo.
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Como se vê pelas Figuras 1 e 2, a terminologia de parentesco kalapalo
apresenta a grande maioria das características compartilhadas pelas
terminologias dos demais povos do Alto Xingu: classificação simétrica com
bifurcação (cruzamento) nas três gerações centrais; uma deriva havaiana em GØ;
vocativos para « sogro » e « sogra » que coincidem com os termos para MB e FZ
[sugerindo semelhanças com os sistemas dravidianos, como já haviam indicado
Basso (1973a; 1975) e Gregor (1977)]; cálculos iroqueses de cruzamento; e, apesar
de eu não apresentá-los aqui por uma questão de economia de espaço, termos
específicos para afins (para mais detalhes, ver Guerreiro Júnior 2008, p. 217).
A coexistência destas características criou alguns problemas para os
antropólogos, pois trata-se de uma terminologia que, segundo as tipologias
tradicionais, sugerem práticas matrimoniais aparentemente incompatíveis entre
si (Godelier, Trautmann e Tjon Sie Fat 1998; Lounsbury 1964; Trautmann
e Barnes 1998). Enquanto a havaianização em GØ e os cálculos iroqueses,
normalmente associados a sistemas de aliança não-elementares, sugerem a
proibição do casamento de primos e apontam para uma regulação da aliança por
fatores extra-parentesco, as feições dravidianas da terminologia sugerem um
caráter prescritivo do casamento de primos cruzados bilaterais. De modo geral,
boa parte das discussões sobre o parentesco xinguano girou em torno de dois
supostos « paradoxos », um interno à terminologia, conhecido como « paradoxo
havaiano-iroquês » (Coelho de Souza 1995), e outro relativo à combinação entre
cálculos iroqueses e casamentos de primos. Contudo, estes paradoxos só são
problemáticos para os antropólogos quando insistem em diferenciar modelos e
práticas matrimoniais, pois como veremos a solução se encontra na pragmática
das relações sociais. Como outros autores já discutiram (Fausto 1995), o próprio
modelo inclui sua manipulação, e as próprias « regras » são de fato práxis
(ibid., p. 104).
O primeiro paradoxo diz respeito à coexistência de uma terminologia
cruzada-iroquesa com uma classificação geracional-havaiana em GØ. É comum
encontrar nas etnografias a descrição de primos cruzados que se referem como
irmãos, e entre os Kalapalo não é diferente. A palavra uhisuüngü (« meu irmão »)
é um termo bastante englobante que, dependendo do nível de contraste, pode
incluir os primos cruzados de Ego (e no limite do englobamento, uhisuüngü
refere-se a todos os parentes de Ego, ou até mesmo a todos os moradores de
uma mesma aldeia). Basso (1973a; 1975) já havia notado esta tendência para
classificar primos cruzados como irmãos, e sugere que isso seria o resultado de
uma preferência pelo casamento com parentes distantes diretamente ligada
ao complexo da feitiçaria: ao se casar com parentes distantes, um indivíduo
agregaria mais aliados, evitando acusações de feitiçaria, ou garantiria abrigo em
outras aldeias caso alguma acusação recaísse sobre ele.
De fato, a distância social é um dos critérios pertinentes para a escolha do
cônjuge e a feitiçaria sem dúvida alguma influencia decisivamente a escolha dos
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afins; entretanto, esta relação entre proximidade/consanguinidade e distância/
afinidade parece ser mais do que isso, pois é central para a forma como os
ameríndios concebem o espaço social. Os Kalapalo associam este processo
de consanguinização dos primos cruzados à distância social relativa entre o
referente e o referido, incluindo nesta categoria somente os primos cruzados
próximos. Normalmente, todos os primos cruzados de primeiro grau são
assimilados a irmãos; em segundo lugar, primos cruzados genealogicamente
mais distantes, porém co-residentes, também tendem a ser transformados em
germanos; por fim, os afins reais também são pensados como um tipo de
« super-consanguíneos », objeto de extremo respeito. O que está por trás desta
tendência é um critério de distância social segundo o qual a consanguinidade
coincide com a proximidade geográfica, a partilha de substâncias, a co-residência
e o comensalismo. Os afins possíveis (afins em potencial) se restringem aos
parentes distantes, e é apenas com eles que uma relação de aliança pode ser
produzida sem contradizer os princípios da proximidade/consanguinidade. No
caso kalapalo, estas pessoas podem ser primos cruzados de segundo grau, primos
cruzados de primeiro grau de aldeias diferentes e pessoas que se dizem não
aparentadas. Vale a pena notar que o termo em português que pessoas que não
têm relações de parentesco usam para se referir umas às outras quando se tornam
amigos ou parceiros de troca é justamente « primo ».
Longe do núcleo da parentela todos são afins potenciais, e a afinidade real só
se realiza com esta categoria de pessoas. É uma forma extremamente produtiva de
se conceber a aliança, pois as redes de parentesco tendem a se expandir cada
vez mais, já que a cada casamento e cada nascimento mais distância social é
necessária para que um parente cruzado possa recair no espaço da afinidade
potencial e ser transformado em afim efetivo (Coelho de Souza 1995). Em
suma, ao invés de representar um paradoxo, a existência de traços havaianos em
uma terminologia iroquesa apenas representa uma estrutura concêntrica que
opõe consanguíneos e afins potenciais (exatamente como uma estrutura
dravidiana), revelando uma estrutura conceitual dual (consanguíneos/afins) sob
uma terminologia triádica (consanguíneos/cruzados/afins).
Taylor (1998) encontrou um sistema exatamente deste tipo entre os Aguaruna
do complexo Jívaro (que em seu estudo também inclui os Achuar, Shuar e
Candoshi). A autora desenvolveu o argumento de que as terminologias iroquesas
e dravidianas, ao invés de apontarem para estruturas completamente distintas,
são na verdade diferentes modalidades de uma estrutura comum. O sistema
Achuar se aproxima muito do modelo dravidiano clássico, contando com regra
de casamento de primos cruzados bilaterais próximos e não apresenta termos
separados de afinidade, enquanto o sistema Aguaruna é um exemplo claro
de como uma terminologia iroquesa pode operar de acordo com uma lógica
dravidiana. Neste sistema, os cálculos iroqueses coexistem com uma regra de
assimilação de primos cruzados de sexo oposto de primeiro grau a irmãos
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(havaianização em GØ), que proíbe o casamento entre eles (considerados
próximos demais para se casar). Consequentemente, pelos cálculos iroqueses,
seus filhos são considerados primos cruzados, vistos como distantes o suficiente
para se casarem, e são considerados cônjuges ideais. Efetivamente, é entre esta
categoria de parentes que ocorre a maioria dos casamentos entre os Aguaruna
[« 50 percent of the 70 percent of marriage between ‘‘cousins’’ » (in Taylor 1998,
p. 193)]. Ou seja, a maioria dos casamentos de primos se dá entre filhos de
primos cruzados de sexo oposto: a terminologia, neste caso, não funciona no
sentido de definir para Ego um campo matrimonial (como nos sistemas
dravidianos clássicos), mas sim para seus filhos. Visto de uma perspectiva
diacrônica, o sistema aguaruna também é fundado sobre a oposição entre
consanguíneos (Ego e seus primos cruzados de primeiro grau inclusos) e afins
(filhos de primos cruzados de sexo oposto) e transmite relações de aliança
genealogicamente, mas sob a condição de atrasar o seu redobramento das
alianças em uma geração.
É sob esta ótica que Taylor (1998) argumenta que o sistema aguaruna é uma
variação de sistema dravidiano, mas que transmite a afinidade através de cálculos
iroqueses. Ele seria um sistema dravidiano de « fórmula rica » ou « complexa »
(ibid., p. 209), por oposição aos sistemas dravidianos comuns (como o Tamil,
descrito por Dumont, ou o Achuar descrito pela autora). Isto explicaria a
tripartição da terminologia evidenciada pela existência de termos específicos
para afins, pois mostra que uma divisão tripla da terminologia e do sistema
matrimonial pode aderir estritamente a uma sócio-lógica dravidiana, dual, de
oposição entre consanguíneos e afins, « both because it supposes and reproduces a
perennialized alliance relationship and because it plays exclusively on the necessary
and sufficient distinction between affinity and consanguinity » (ibid., p. 195).
E como complementa a autora (ibid., p. 208), « From this standpoint, the
Aguaruna variant corresponds perfectly to the spirit if not the letter of the
Dravidian model as defined by Dumont ».
Num sentido geral, o mesmo é válido para os Kalapalo, entre os quais a
maioria dos casamentos se dá entre filhos de primos cruzados de sexo oposto.
Minha genealogia conta com 242 casamentos, dos quais apenas 51 serão
analisados neste artigo, e se referem aos homens atualmente casados em Aiha,
seus pais e alguns de seus avós. Como a profundidade genealógica é pequena e a
partir da segunda geração ascendente as informações se tornam complicadas,
optei por analisar apenas os casamentos sobre os quais eu disponho de
informações genealógicas precisas e detalhadas. Destes 51, 88 % são entre primos
cruzados de segundo grau (um número proporcionalmente maior do que o
encontrado entre os Aguaruna), e há apenas quatro casamentos entre primos de
primeiro grau (todos com a MBD). Vejamos a tabela abaixo, que representa o
percentual de casamentos de primos em Aiha (Figura 3):
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Fig. 3 ¢ Percentual de tipos de casamentos de primos.
Na tabela acima não diferencio o grau de parentesco entre os primos
cruzados, pois a terminologia kalapalo também não o faz: todas as pessoas que
se classificam como primos cruzados, seja por qual via, estão inclusas 21.
Certamente para uma análise interessada em circuitos de troca ou redes sociais,
seria fundamental especificar de que tipo de primos estamos falando. Afinal, o
atraso de pelo menos uma geração para o redobramento de uma aliança faz com
que a cada geração antigas alianças sejam atualizadas ou novos parceiros entrem
nos circuitos 22. Mas é a caracterização de alguém como primo cruzado e a
possibilidade de transformar tal ou qual parente cruzado em afim que me
interessa aqui. Insistir na necessidade de especificar os laços genealógicos em
uma situação etnográfica na qual os próprios índios não o fazem seria querer
imputar à realidade indígena o já esgotado debate entre modelo e realidade na
antropologia do parentesco.
Os casamentos de primos cruzados bilaterais são o que se espera de um
sistema dravidiano, pois é a forma mais comum de troca restrita e em vários casos
caracteriza trocas de irmãs. Os casamentos patrilaterais, por sua vez, também
podem ser entendidos como uma forma de troca restrita, porém diferida:
no casamento patrilateral, uma mulher dada em uma geração é devolvida na
geração seguinte, criando um ciclo curto de troca. Tanto a troca de irmãs quanto
a troca patrilateral são o modelo geral da aliança nas terras baixas da América
do Sul, onde prevalecem as formas de troca restrita (Viveiros de Castro e
Fausto 1993). Mas salta aos olhos a quantidade de casamentos com a prima
cruzada matrilateral entre os Kalapalo, que precisam ser compreendidos. Estes
casamentos, como já mencionei, têm como característica não serem confundidos
com casamentos de primos bilaterais (isto é, WM não se confunde com nenhuma
mulher que recaia na categoria FZ).
O CASAMENTO MATRILATERAL E A POLÍTICA
A terminologia kalapalo não assimila MBW a FZ de maneira alguma, o que
abre a possibilidade da esposa de um tio materno ser qualquer mulher. Ao mesmo
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tempo, o irmão da mãe também é marcado de várias maneiras. Uma é através do
comportamento, pois, apesar das relações entre tio e sobrinho serem bastante
relaxadas, o irmão da mãe deve ser alvo de mais respeito e vergonha 23 do que um
irmão ou irmã do pai. A proximidade que o irmão da mãe guarda com a afinidade
faz com que o comportamento perante ele oscile entre uma jocosidade permitida
entre parentes próximos e a vergonha/respeito que se deve ter dos afins. Além
disso, o casamento com a MBD frequentemente apareceu como uma preferência
no discurso dos meus interlocutores. É comum ouvir afirmações do tipo « o certo
mesmo é o tio [awa] dar a filha pro sobrinho », e quando se pergunta a um homem
kalapalo a razão dele ter se casado com uma determinada mulher, a relação de
filha do tio materno tende a ser a primeira a ser evocada, mesmo quando a mulher
em questão for uma prima cruzada bilateral.
De fato, parece haver uma hierarquia entre o cálculo uterino e o paterno
na escolha dos vocativos, pois de maneira geral os termos apropriados de
parentesco traçados pela linha materna são preferidos em relação aqueles
traçados pela linha paterna (para mais detalhes, ver Guerreiro Júnior 2008,
p. 113). Isto ficou muito claro para mim enquanto investigava as relações entre
pessoas que pareciam ter se casado com parentes paralelos. Eram homens
casados com FBD ou FBXD, mulheres que pelos cálculos iroqueses (eu
achava) seriam estranhamente classificadas como suas irmãs. Mas meus
interlocutores sugeriram que eu deixasse de lado o parentesco (paralelo) pela
linha paterna e me chamaram a atenção para a importância de se « pensar pela
mãe » (como um de meus principais interlocutores insistiu um dia, após ter de
responder mais de uma dezena de dúvidas minhas, certamente esperando que se
eu acatasse sua sugestão talvez não lhe importunasse mais com aquele tipo de
coisa). Quando comecei a « pensar pela mãe » vi que aqueles estranhos
casamentos entre « parentes paralelos » que eu investigava eram na verdade
entendidos pelos homens kalapalo como casamentos com a MBD ¢ eu
apenas não dispunha das informações minimamente necessárias. Certamente
haveria a possibilidade inversa: pessoas que se casaram com parentes paralelos do
lado materno mas que são parentes cruzados do lado paterno. Contudo,
apesar desta ser uma possibilidade lógica não registrei nenhum caso desse tipo
durante minha pesquisa.
Um de meus interlocutores também associou o casamento com a filha do tio
materno às práticas matrimoniais dos ancestrais dos kalapalo e ao noivado.
Segundo ele, « antigamente as pessoas se casavam com suas primas de verdade, os
tios davam as filhas pros sobrinhos e todos ficavam noivos ». Esta ideia de que
« antigamente era assim » não deve ser entendida em sentido literal-histórico,
mas deve ser levada a sério quando pensada no contexto da cosmologia
alto-xinguana. Pois, como já sugeriu Viveiros de Castro (1977, passim), a noção
de que no passado tudo era perfeito e que o presente é uma forma degenerada do
passado é algo corrente no pensamento dos povos da região, e os seres e práticas
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do passado distante possuem na cosmologia xinguana o valor de modelos,
arquétipos. Aqui a relação MB/ZS aparece como modelo da relação de afinidade,
assim como a MBD aparece como o modelo de cônjuge feminino.
A menção do interlocutor aos noivados é fundamental, pois chama a atenção
para a marcação do tio materno na realização de casamentos arranjados. Ao
analisar esta prática, Basso (1973a, p. 90) apenas afirma que « the marriage
proposal is made most often by the boy’s parents to the relatives of the girl », mas
não dá mais detalhes sobre o arranjo. Entretanto, a norma para se arranjar um
casamento é que isto seja feito entre a mãe do noivo e o pai da noiva, idealmente
irmãos ou primos cruzados. Ou seja, o arranjo matrimonial deve ser feito por um
par Z/B para seus filhos que são, um para o outro, MBD e FZS. Ao invés do
noivado ser a forma canônica do casamento entre primos cruzados bilaterais,
como já se sugeriu (Coelho de Souza 1995), para os Kalapalo ele é a forma ideal
de realizar um casamento matrilateral.
E este é o único tipo de união entre os Kalapalo que exige o pagamento de
bride wealth, além do bride service usual 24: no momento da mudança da rede do
noivo para a casa da noiva (ato que marca o casamento), esta é buscada pelos
parentes masculinos da mãe da noiva (seus irmãos e primos próximos), os quais
devem receber da mãe do noivo colares de concha de caramujo, objetos bastante
valiosos em todo o Alto Xingu, como pagamento (ihipügü); algum tempo após o
casamento, o noivo deve presentear seu sogro (seu tio materno), por intermédio
de sua mãe ou de sua esposa, com um colar de placas de concha de caramujo
(inhu aketühügü), também considerado pagamento pela noiva. Ele deveria
também presentear sua sogra com um pente (handa), mas que é um presente
menos necessário do que o pagamento para o tio materno-sogro, e poucos
efetivamente o fazem. Esta exclusividade do bride wealth neste tipo de casamento
é significativa, pois evoca a observação de Leach (1951) de que, de modo geral, em
sistemas de casamento matrilateral a circulação de riquezas se dá no sentido
contrário ao das mulheres, além de evocar o comentário de Lévi-Strauss (2003,
p. 495) sobre a recorrência de pagamentos aos parentes masculinos da mãe da
noiva em sistemas com casamento deste tipo.
Como explicar esta ideologia matrilateral dos Kalapalo, em consonância com
a marcação da figura do tio materno no comportamento, na hierarquia do
cálculo uterino sobre o cálculo paterno e nos casamentos arranjados? Os
casamentos com a MBD somam uma quantidade muito grande de uniões (pouco
mais de 50 % dos casamentos analisados) e são o próprio modelo ideal de
casamento para os Kalapalo. Este tipo de união existe para os Kalapalo como um
valor positivo (e, note-se, uma das poucas disposições positivas sobre o casamento
que eles fazem), o que me faz pensar que tais casamentos certamente devem
poder ser integrados de forma lógica à estrutura do sistema de aliança. Uma
hipótese que me parece plausível, apesar de especulativa, talvez possa ser
encontrada em algumas relações entre o parentesco, a chefia e o regionalismo, tal
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como encontradas em algumas narrativas e através do que pode ser observado
por estatísticas mais detalhadas destas uniões.
A figura do tio materno e a relação de afinidade entre MB/ZS é bastante
marcada em algumas narrativas kalapalo. Por exemplo, ela é a relação central do
mito de origem da humanidade: ao se ver ameaçado pelo Onça (Enitsuẽgü), chefe
da aldeia das onças, e com medo de ser devorado, o demiurgo Kuatüngü se refere
a ele como « meu sobrinho » (uhatuün, ZS) e lhe oferece em casamento suas filhas.
No mito de origem do fogo, uma relação análoga aparece entre o Urubu-Rei
(Uguhu Kuẽgü), chefe da aldeia dos pássaros, e Taũgi. Para obter o fogo,
propriedade do Urubu-Rei, Taũgi o sequestra; com medo, o chefe dos pássaros e
dono do fogo também se refere a Taũgi como « meu sobrinho » e lhe dá uma
esposa, que vai viver com ele em sua aldeia.
Em ambas estas narrativas, o medo entre dois seres diferentes, os grandes
chefes de suas respectivas aldeias, faz com que aquele que se sente ameaçado se
refira ao outro como sobrinho uterino e doe mulheres a ele no intuito de
pacificá-lo. Em ambos os casos, o conflito é iminente, mas é substituído pela troca
assimétrica (a doação de uma filha por um MB para seu ZS) e pela afinidade, que
alteram o rumo dos acontecimentos e tornam as relações entre os seres produti-
vas para os humanos. Ao invés da morte possível, nos dois casos acima os grandes
chefes pacificam seus inimigos doando mulheres a eles. Em outra narrativa, na
qual não há o perigo da guerra, ainda assim encontramos a associação entre um
casamento matrilateral do jovem chefe da aldeia dos Macucos e a filha do chefe
da aldeia Igihagahitu: o jovem anetü Macuco procura uma esposa e chega à
conclusão de que não haveria ninguém melhor do que a filha de seu tio materno,
chefe de Igihagahitu. O modelo da relação nestas três narrativas é como
representado no diagrama abaixo (Figura 4):
Fig. 4 ¢ Diagrama que representa as relações de afinidade entre MB e ZS em algumas narrativas
kalapalo.
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Em outra narrativa, que é uma espécie de mito sobre a origem política
da sociedade regional alto-xinguana, os Kalapalo contam uma história
sobre a divisão de uma grande aldeia na qual supostamente todos os povos
xinguanos teriam vivido juntos. Kalapalo, Matipu, Nahukuá, Wauja, Mehináku
e Yawalapíti ainda não existiam como tais, mas apenas seus ancestrais
muito antigos, falando cada um a sua língua mas vivendo juntos na antiga
aldeia Kuakutu 25 sob a liderança do chefe Aküana. Após a divisão da aldeia
por problemas com inimigos invasores, Aküana resolveu ficar na aldeia
com sua parentela, mas fez questão de ir até a nova aldeia trazer sua noiva
para Kuakutu, filha de Hema, seu tio materno e que se tornara chefe
do novo agrupamento. Novamente tem-se o mesmo modelo das narrativas
anteriores: dois grandes chefes, duas aldeias e um casamento com a MBD
com residência virilocal.
O que estas narrativas têm em comum? Em primeiro lugar, o fato de que as
pessoas envolvidas em relações de afinidade são anetaõ de aldeias diferentes. Em
segundo lugar, a residência do casal em todos os casos é virilocal (contrariamente
ao padrão uxorilocal) o que é uma prática comum entre os chefes, sobretudo os
mais importantes, que evitam ficar sob o mesmo teto de seus afins doadores e
trazem as esposas para residir consigo.
Nestas narrativas, o casamento com a MBD é endogâmico do ponto de
vista do status dos parceiros envolvidos (entre chefes e filhas de chefes), mas
exogâmico do ponto de vista da origem dos cônjuges, que moram em aldeias
diferentes (não nos esqueçamos que, no plano de existência onde se passam estas
narrativas, são todos humanos). É possível notar que esta « endogamia de
status » entre os principais nobres associada à exogamia de grupo local existe de
fato. Observando os casamentos matrilaterais registrados em Aiha, percebe-se
que 85 % destas uniões (23 casamentos) foram realizadas entre filhos ou
sobrinhos próximos (isto é, de primeiro grau ou co-residentes) de chefes e
chefas, com mulheres classificadas como MBD que são, por sua vez, filhas ou
sobrinhas próximas de chefes e chefas. Ou seja, a grande maioria dos casamentos
matrilaterais registrados é entre nobres. Ainda, 52 % (12) destes casamentos de
nobres é entre homens e mulheres originários de diferentes aldeias, e todos estes
são entre homens que exercem ativamente a função de anetü e mulheres que
também exercem ativamente o papel de itankgo (Figura 5). Note-se o contraste
com os casamentos de não-chefes: deles, apenas três são localmente exogâmicos.
Na monografia de Viveiros de Castro (1977, p. 68) sobre os Yawalapíti também é
possível notar, a partir de uma breve genealogia dos chefes apresentada
pelo autor, que os principais chefes das últimas três gerações (ancestrais
em linha paterna do chefe atual) haviam se casado com primas cruzadas
matrilaterais, apesar da preferência pelo casamento de primos cruzados bilaterais
e a troca de irmãs.
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Fig. 5 ¢ Diagrama mostrando os tipos de casamentos envolvendo nobres.
Junto a isto, há outro dado interessante que diz respeito aos únicos quatro
casamentos entre primos de primeiro grau que pude registrar: todos são
casamentos com primas cruzadas matrilaterais; três deles ocorreram entre
pessoas residentes em aldeias diferentes (dos quais dois são entre chefes
importantes) e um deles, o único realizado entre co-residentes, é entre um dos
principais chefes da aldeia Tanguro e duas itankgo. Nestas condições, me
parece que o casamento matrilateral pode ser associado em parte a casamentos
(idealmente) localmente exogâmicos e entre pessoas em posições superiores na
hierarquia social alto-xinguana. Esta é uma situação que se repete em vários
casamentos matrilaterais, sugerindo que de fato o casamento com a MBD seja
uma preferência das parentelas dos chefes, acrescida da preferência pelo
casamento localmente exogâmico e virilocal (sobretudo quando se trata dos
chefes principais ¢ os « primeiros caciques »).
Vejamos a situação dos três principais chefes de Aiha. Waya, o chefe
principal, casou-se com uma itankgo filha de seu tio materno Sagama, chefe
dos Angaguhütü, reduzidos atualmente a apenas dois sobreviventes que
vivem em Aiha 26. Apesar de ser um casamento localmente endogâmico,
é interessante que tenha ocorrido entre filhos dos mais importantes chefes
de dois grupos. Hagema, o segundo anetü na hierarquia de Aiha, também
casou-se com uma MBD, uma itankgo filha de um dos chefes dos Yawalapiti (de
fato, um primo paralelo de Aritana, o chefe principal), e um de seus filhos
também se casou com uma filha de um irmão de sua mãe na aldeia yawalapiti.
O « terceiro cacique » kalapalo, Tühoni, também é casado com duas MBD,
duas itankgo, filhas da chefe (desde que seu marido morreu) dos Kalapalo que
moram no PIV Kuluene. Da mesma forma como encontramos nas narrativas,
vemos pelo menos dois dos três principais chefes de Aiha envolvidos em
casamentos matrilaterais, virilocais e localmente exogâmicos. Um deles, se não é
localmente exogâmico em sentido pleno, é entre chefes de grupos distintos
(Figura 6):
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Fig. 6 ¢ Diagrama mostrando as relações de aliança dos três principais chefes de Aiha.
Menget (1978; 1985; 2001) afirma que o sistema político xinguano oscila entre
um ideal de aliança simétrica e a « anti-aliança de fato », referindo-se à existência
simultânea da idealização do casamento de primos cruzados bilaterais com a
prática frequente do sequestro de mulheres. A primeira forneceria as bases da
aliança pacífica entre parentelas e mesmo entre grupos inteiros, enquanto a
segunda marcaria a violência característica da região e expressaria um desejo de
evitar as obrigações e a hierarquia inseparáveis da afinidade. Proponho que a
prática do casamento matrilateral, virilocal e exogâmico pelos chefes kalapalo
seja vista como uma transformação (no sentido de Lévi-Strauss) desta « anti-
aliança », dado que se trata de uma prática entre afins potenciais que « dribla » as
obrigações e assimetrias decorrentes da afinidade efetiva.
Os chefes alto-xinguanos frequentemente se classificam como primos
cruzados, independentemente de suas relações genealógicas, tanto nos mitos
quanto atualmente (ou seja, se vêem como afins potenciais). Ao preferirem o
casamento com uma MBD de outra aldeia, eles se colocam na posição
de receptores de esposas, mas na condição peculiar de não se submeterem
prolongadamente (ou mesmo nunca) ao trabalho e à vergonha devida a seus afins
doadores, o que é garantido pela residência virilocal. Ao tomar mulheres de seus
afins potenciais por status (outros nobres) e negar sua submissão à hierarquia
produzida pela dívida, os chefes kalapalo se colocam na posição de anti-afins:
recebem mulheres de alto status de fora do grupo local, negando tanto a
troca simétrica efetiva com o « exterior » quanto as possíveis consequências
da troca assimétrica.
A situação dos homens casados com MBD no interior do grupo local é
indissociável desta tentativa de fuga da « afinidade » empreendida pelos chefes de
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status superior. Ao observarmos estes casos, vemos que se trata na maioria
de homens casados com mulheres da parentela do chefe principal de Aiha.
Alguns destes homens também possuem o título de anetü, mas ocupam posições
inferiores na hierarquia e devem muita vergonha ao chefe principal, seu afim
doador. Esta imagem do « chefe como afim » também aparece na mitologia,
como no mito de origem da aldeia à qual os Kalapalo remetem sua origem mais
próxima (Kuapügü). Os Kalapalo desejavam realizar o ritual undühe, e para isso
foram buscar em outra aldeia um de seus chefes, que era um grande cantor, pois
havia aprendido as músicas daquele ritual diretamente com o homem que as
trouxe da aldeia do Peixe-Cachorra (Ahi Kuẽgü), o chefe dos peixes. Este homem
foi até a aldeia kalapalo, cantou durante três dias seguidos e o ritual foi um
sucesso. O sucesso foi tão grande que os chefes de Kuapügü se reuniram em
público no centro da aldeia e decidiram convencer o homem a deixar sua aldeia
para vir morar com eles, onde ele poderia vir e se tornar um chefe. Mas havia uma
condição para tanto: que ele trouxesse consigo sua filha, uma jovem que estava no
período de reclusão pubertária.
Acredito que esta última narrativa, na qual um homem se torna chefe em
outra aldeia trazendo sua filha reclusa, pode elucidar os casamentos dentro do
grupo local e a prática do noivado. É recorrente em Aiha a ideia de que « pra
casar com filha de cacique é preciso pagar » ¢ o que remete ao noivado, única
forma de casamento que envolve bride wealth. Como eu havia dito anteriormente,
estes casamentos devem ser arranjados por uma mulher e um homem que possam
se classificar como um par Z/B, o que implica no casamento de um homem com
uma MBD. Se este é o modelo para o casamento com a filha de um chefe,
isto significa que idealmente estas mulheres devem se casar com seus FZS, para
os quais elas são, respectivamente, MBD. Ou seja, mulheres nobres que se
casem em sua aldeia de origem idealmente se casam com homens em posição
hierarquicamente inferior em relação a seus pais e irmãos. Em Aiha, a prática do
noivado caiu em desuso, mas o ideal de noivado com a filha de um nobre que seja
ao mesmo tempo uma prima cruzada matrilateral permanece ao menos como
modelo consciente, elaborado pelas pessoas quando se fala no casamento com a
filha de um anetü. De fato, dos únicos cinco homens que ficaram noivos em Aiha,
quatro se casaram com uma MBD, e apenas um se casou com uma FZD. E
recentemente minha hipótese ganhou subsídios: um jovem, filho de uma itankgo
importante, irmã do chefe principal, está noivo de sua MBD, filha de um anetü da
aldeia Tanguro. Também, um dos três principais chefes de Aiha havia saído da
aldeia para criar seu próprio grupo local, e muito rapidamente arranjou um
casamento entre sua filha mais nova e o filho de uma de suas primas cruzadas que
vive em outra aldeia.
Esta situação contrasta radicalmente com a que serve de base para a hipótese
clastreana sobre o chefe ameríndio como « prisioneiro do grupo » através da
poligamia (Clastres 2003). Pois, ao invés de ser um prisioneiro do grupo através
Guerreiro Júnior aliança, chefia e regionalismo no alto xingu
119
da dívida provocada pela afinidade, o chefe kalapalo, do ponto de vista de seu
grupo local, é um doador de esposas: para se casar com uma nobre, ela deve ser
uma MBD e é preciso reunir bride wealth. Durante meu período de pesquisa de
campo o grupo de germanos ao qual pertence o chefe principal era aquele que
mais dispunha de mulheres casadas com seus FXS (=FZS) no interior da
aldeia. Dos 14 casamentos matrilaterais localmente endogâmicos (incluindo
nobres e « comuns »), 6 são com mulheres de um mesmo grupo de germanos
composto por filhas ou sobrinhas de primeiro grau do chefe principal e outros 3
são com mulheres do grupo de germanos do chefe principal (uma irmã e duas de
suas primas cruzadas). Ou seja, dos 14 homens casados com primas cruzadas
matrilaterais de Aiha, 9 deles receberam mulheres de uma mesma parentela
próxima (a parentela do chefe principal). Todo este grupo de germanos se
encontra exclusivamente na posição de doador de mulheres em relação a
alguns homens que, em relação à assimetria da dívida produzida pelo casamento
matrilateral, são afins em posição inferior em relação a todo este grupo de
germanos (de onde saiu o chefe principal) e inferiores também em relação a
seus cunhados (de onde deverá sair o próximo chefe principal). Esta distinção,
fundada sobre a dívida de uma esposa, é expressa pela diferença de vergonha
(ihütisu) entre afins, categoria que funciona como um operador lógico das
relações hierárquicas no campo do parentesco. Tal distinção hierárquica se deixa
perceber no sistema de atitudes, na etiqueta do comportamento e do « bom
falar » kalapalo, no qual afins em posição inferior tratam seus afins superiores
(sejam eles seus cunhados ou seus sogros) com muita deferência, diferentemente
do que podem fazer cunhados em posição simétrica (em relação de troca de
irmãs, por exemplo).
Desta forma, tem-se uma rede de alianças assimétricas entre a parentela do
principal chefe e outras pessoas. A figura do « chefe receptor » e aprisionado pela
afinidade de seus afins doadores em relação ao grupo local não se aplica aos
chefes kalapalo: eles, pelo contrário, encarnam a figura do chefe doador, o grande
afim de seus sobrinhos uterinos. Os principais nobres kalapalo procuram sempre
receber mulheres de fora da aldeia, evitando a relação de afinidade com seus
sogros e cunhados doadores, e doam mulheres a seus sobrinhos uterinos, a
maioria deles filhos de nobres de status inferior. As mulheres da parentela de um
chefe podem se casar com pessoas abaixo delas na hierarquia, mas nunca acima
¢ é isso que significa dizer que casar com a filha de um chefe exige pagamento,
pois é o casamento com uma MBD. Quando se casam com pessoas julgadas de
status equivalentes (como os filhos dos principais chefes), a aliança tende a se
realizar entre pessoas que não residem na mesma aldeia.
A partir destas informações é possível sugerir que, enquanto as formas da troca
restrita predominam entre as pessoas comuns e constituem majoritariamente
casamentos no interior do grupo local, o casamento matrilateral é uma
preferência dos nobres, e aqueles realizados pelos chefes mais importantes se dão
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sobretudo entre anetaõ e itankgo de grupos distintos. Primeiramente, há uma
tendência dos principais chefes tomarem mulheres, MBD, de outros grupos locais
(Figura 7):
Fig. 7 ¢ Recorte de uma rede de alianças entre anetaõ e itankgo kalapalo e de outros grupos.
Nestas relações os homens ficaram isentos da residência uxorilocal, e nota-se
uma grande articulação entre as principais parentelas de chefes de grupos que se
consideram bastante « próximos » (seja pela língua falada, por relações de
parentesco ou por relações rituais). Ainda, os chefes tendem a casar suas filhas
com seus ZS, se colocando na posição de doadores de esposas em relação a outros
homens de seu grupo local, que em sua maioria também são filhos de nobres de
status inferior (Figura 8):
Fig. 8 ¢ Representação da hipogamia das mulheres da parentela do primeiro cacique de Aiha. Note-se
que, além dos outros dois chefes principais (Hagema e Tühone), que fizeram casamentos
matrilaterais localmente exogâmicos, os outros são anetão menos importantes que fizeram
casamentos localmente endogâmicos.
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E, dada a multiplicidade de afins potenciais, não encontra-se nada
parecido com « ciclos », mas sim diversas soluções locais que utilizam a forma
matrilateral. O próprio Leach (1951) já havia demonstrado para os Kachin que a
ideia de que o casamento matrilateral implicaria em ciclos é uma falsa dedução,
pois entre eles mesmos a diferença entre linhagens doadoras e receptoras de
esposas só faz sentido no nível local.
Assim, acredito ser plausível adotar a hipótese de que o casamento
matrilateral está diretamente relacionado à hierarquia política e ao regionalismo:
no interior da aldeia o casamento matri pode favorecer a posição hierárquica
de um chefe ou de toda uma parentela próxima, enquanto no exterior estes
casamentos produzem uma grande conexão entre as parentelas de chefes. Se a
troca restrita inclusiva existe e explica cerca de metade das uniões no interior
de Aiha, a troca matrilateral talvez seja uma estrutura que a englobe, pois
está relacionada diretamente ao sistema político em seu sentido amplo:
ligando hierarquicamente chefes no interior de uma mesma aldeia e ligando
simetricamente (por causa da residência virilocal) os principais chefes de
aldeias distintas. E lembremos que a existência política de uma aldeia, o seu
reconhecimento como uma aldeia de verdade, sua capacidade de realizar rituais e
participar do sistema regional de maneira autônoma, depende da existência de ao
menos um grande chefe verdadeiro (anetü hekugu). Não é à toa que o mundo
humano começa com uma relação de afinidade potencial transformada em
afinidade efetiva entre tio materno e sobrinho uterino e que este modelo
reaparece constantemente na mitologia. E como me disse uma vez um kalapalo,
« pode casar com quem quiser, mas filha de cacique tem que pagar ».
É no paralelismo das oposições entre « troca restrita inclusiva » e « troca
assimétrica » e « casamentos de comuns » e « casamentos de nobres » que parece
ser possível encontrar uma resposta para o lugar do casamento matrilateral no
sistema kalapalo. Poderíamos correlacionar as duas principais modalidades de
aliança em Aiha da seguinte forma (Figura 9):
Fig. 9 ¢ Representação das características da dualidade de regimes matrimoniais entre nobres e
pessoas comuns.
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CONSIDERAÇÕES FINAIS
De acordo com Viveiros de Castro e Fausto (1993, p. 155), os sistemas
multibilaterais forneceriam as bases da organização social da maioria dos povos
amazônicos, pois sua estrutura fundada na existência de múltiplos ciclos locais de
troca restrita permitiria compreender várias das características das sociedades
amazônicas assinaladas por inúmeros autores: seu « atomismo », a baixa ênfase
na elaboração da organização social no espaço, o igualitarismo, a incapacidade
do parentesco de operar como mecanismo de totalização do sócius e a própria
falta de noção de « totalidade » característica destas sociedades. « Le schéma
ternaire discontinu patrilatéral apparaît comme la solution la plus naturelle pour un
système d’unités multiples et équistatutaires liées par l’echange restreint ».
Mas estas características clássicas expressas pela literatura dos povos
amazônicos não coincidem exatamente com o que se observa entre os povos
alto-xinguanos. Ao invés de se organizar a partir de grupos pequenos, com pouca
elaboração da organização social no espaço e igualitários, os Kalapalo e seus
vizinhos se organizam idealmente em grandes grupos e em aldeias circulares que
refletem na oposição entre centro e periferia um dado básico da organização
social: a hierarquia entre chefes e comuns. Esta diferença na organização social
tem como contrapartida uma distinção entre a aliança nos sistemas de povos
amazônicos mais clássicos [como os próprios grupos karib das Guianas, de onde
teriam migrado os ancestrais dos Kalapalo (Heckenberger 2001)] e a aliança entre
os Kalapalo: a hierarquia dos chefes parece coincidir com um princípio de troca
assimétrica, através do casamento com a prima cruzada matrilateral.
A razão pela qual os Kalapalo imaginam as relações entre os chefes através do
modelo matrilateral é algo que não parece possível responder sem empreender
uma pesquisa comparativa entre as parentelas dos chefes de outras aldeias nas
quais os Kalapalo realizam alianças. Pois estas talvez pudessem ser realizadas
através do modelo da troca restrita inclusiva, mas que parece não ser o ideal
kalapalo para tanto: o casamento assimétrico entre filhos de chefes de aldeias
distintas, realizado de acordo com a linguagem do casamento com a prima
cruzada matrilateral, é idealizado nos mitos e preferido na prática. É uma
constatação que destoa do que se sabe sobre os casamentos dos chefes kamayurá,
por exemplo (ver Bastos 1990), que aparentemente praticam uma endogamia de
status através do casamento com a ZD.
Os próprios Kalapalo afirmam que os chefes Kamayurá se casam
frequentemente com sobrinhas próximas, prática abominada pelos Kalapalo
[os Trumai também teriam dito a Quain (Murphy et Quain 1955, p. 52)
que reprovavam a prática do avunculato pelos Kamayurá]. Ao mesmo tempo,
eles também interpretam seus ideais matrimoniais à luz das práticas e ideais
matrimoniais de um de seus vizinhos aruak, que afirmam que o povo que mais
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arranja casamentos de noivos e no qual os homens mais se casam com as filhas
dos irmãos de suas mães seriam os Mehináku.
Apesar dos rumos tomados pelas discussões sobre complexidade (Héritier
1981; Viveiros de Castro 1993b, 1998; Houseman e White 1996), é tentador
retomar um ponto pouco lembrado da definição original de Lévi-Strauss das
estruturas complexas: por um lado, estas estruturas seriam aquelas que não
permitem identificar o cônjuge pela terminologia e, por outro, são aquelas
que podem ser pensadas como estruturas nas quais a troca restrita e a troca
generalizada se combinam de maneiras diversas (Lévi-Strauss 2003, p. 506), de
modo que a prática de um ou outro tipo depende de questões extrínsecas ao
parentesco (tais como fatores estéticos, políticos, econômicos, religiosos, entre
outros). Parece ser uma definição interessante para se ver o caso Kalapalo.
Mas ao invés de « extrínseco » (o que me traz uma imagem muito sistêmica e
compartimentada do social) penso que deve valer a pena pensar a aliança
assimétrica e a assimetria política aqui como « ordens constitutivas de tipo
provisório », como diz Strathern (1985) sobre o parentesco e a economia. Isto
é, que são inseparáveis, se produzem reciprocamente através de analogias,
traduções e adaptações ¢ mas cuja separação (analítica) mantém um valor
heurístico para o antropólogo. Pois não é infrequente a associação entre
hierarquia e casamento matrilateral, uma discussão já clássica na antropologia
do parentesco (Leach 1951; Lévi-Strauss 2003). Ao invés de pensar estes
dois fenômenos separados e em eventuais relações funcionais, como sempre se
corre o risco de fazer, é importante entender estes dois fenômenos como duas
atualizações das ideias indígenas de assimetria. Em contextos nos quais as redes
de aliança dificilmente podem ser pensadas a partir de conceitos que tenham
como pré-suposto alguma ideia reificada da sociedade como totalidade,
talvez prestar atenção nesta correlação analógico-constitutiva entre casamento
matrilateral e chefia (ou, ainda, assimetria matrimonial e assimetria política),
possa ser um exercício produtivo, na medida em que, sendo nestes casos o
casamento um campo que não pode ser isolado da política, o estudo do lugar
onde eles coincidem deve permitir à análise passar de um a outro e, ainda, passar
de ambos a outros fatos relativos à produção das socialidades indígenas.
O casamento matrilateral entre os Kalapalo também faz remeter à metáfora
utilizada por Lévi-Strauss (1986, p. 186) para se referir ao casamento nas sociétés
à maisons, onde as mulheres seriam simultaneamente « a ponte e a prancha »: as
mulheres circulariam não dentro de uma estrutura de e para a troca de mulheres
(o que seria uma forma possível de se definir uma estrutura elementar), mas
estariam sempre sobrepostas à circulação ou manutenção de bens e títulos
de prestígio. Em sociedades de casas, onde alguma propriedade material ou
imaterial deve permanecer no grupo (no caso kalapalo, a condição de nobres),
algumas instituições intervêm na síntese de princípios antagônicos, como troca
simétrica/troca assimétrica, e, frequentemente, simetria/assimetria política.
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A frequente associação entre casamento matrilateral e chefia em alguns sistemas
que, fora do campo da chefia, apresentam casamento com a filha da irmã do pai
ou equivalentes [poderíamos citar as ilhas Trobriand (Powell 1960; 1969), os
Haida do noroeste americano (Murdock 1934), ou mesmo os Kalapalo do ponto
de vista da estatística de casamento dos não-anetaõ], se assemelha a práticas que
marcam as tais sociedades de casas. Talvez seja o caso de se levar mais adiante o
uso do modelo das casas no Alto Xingu, como já sugerido por Heckenberger
(2005, pp. 255-290).
Se tais associações são válidas, só pesquisas futuras poderão confirmar, e
ainda resta muito a investigar: as relações entre as alianças e a formação de novas
aldeias; as implicações das alianças entre famílias de chefes no sistema ritual; e,
obviamente, a aliança em outros grupos xinguanos. Certamente o estudo da
aliança entre outros grupos da região permitirá no futuro uma compreensão
melhor do lugar dos sistemas complexos de aliança na América do Sul e do lugar
ocupado pelos casamentos na constituição do sistema político alto-xinguano. *
* Manuscrit reçu en février 2009, accepté pour publication en janvier 2011.
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episódio no qual o demiurgo Kuatüngü oferece suas filhas ao chefe das onças a fim de acalmá-lo.
4. Para uma discussão sobre como o casamento com a FZD pode ser visto como uma forma de
troca restrita e simétrica, ver Viveiros de Castro e Fausto (1993).
5. Assim como outros autores (Barcelos Neto 2003; Viveiros de Castro 1977), utilizo o termo
« nobres » porque ele permite fazer referência a todos que descendem de chefes, mas que não
necessariamente possuem o título de anetü (para homens) ou itankgo (para mulheres).
6. Todos os karib xinguanos chamam estas pessoas de anetü. Os Yawalapíti as chamam de amulaw,
os Wauja e Mehináku de amunaw, os Kamayurá de morerekwat, os Aweti de morekwat.
7. A expressão « substância nobre » foi cunhada por Barcelos Neto (2008) para se referir à
condição diferenciada não só dos chefes « executivos » (que usam ativamente o título de anetü), mas de
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seus parentes em geral (a « nobreza »). Contudo, é difícil identificar se há de fato algo como uma
« substância » no sentido geralmente utilizado pelos americanistas (como quando se fala dos papéis do
sangue e do sêmem como substâncias formadoras da pessoa, por exemplo). Os Kalapalo se referem ao
sangue como substância responsável pela transmissão da condição de nobre, e ele me parece que pode
ser chamado assim em um sentido dado por Strathern (1999) ao termo: uma objetificação de relações
que compõem a pessoa. Por isso penso que se lermos a noção de substância nobre de Barcelos Neto a
partir das considerações dos Kalapalo e de Strathern, esse conceito pode ser útil para descrever a
situação etnográfica, ao menos provisioriamente.
8. Para designar as posições de parentesco utilizo a grafia inglesa, segundo a qual se deve ler os
marcadores dos kintypes da esquerda para a direita. As posições são formadas pela primeira letra do
termo de parentesco em inglês (F=father, M=mother, B=brother, S=son, D=daughter, Ch=children,
BD=brother’s daughter, FFBS=father’s father’s brother’s son, etc.), à exceção do marcador para a
posição de « irmã » (Z=sister), que tem sua letra alterada para evitar confusão com a posição de
« filho » (S). O símbolo Ø indica que não há termo de parentesco para tal posição ou que não há outras
posições definidas pelo mesmo termo. Quando utilizado à direita da letra « G » ele marca a geração de
referência. O marcador « X », por sua vez, é utilizado para se referir à posição genérica de « primo
cruzado », sendo acompanhado do símbolo masculino () ou feminino () à sua esquerda indicando
o sexo do indivíduo. As indicações geracionais são feitas a partir da letra G em maiúsculas acrescida do
número da geração em sobre-texto (por exemplo, G+1, G-1, GØ, G+2, etc.). As abreviações m.f. e h.f.
significam, respectivamente, « mulher falando » e « homem falando ».
9. Segundo Viveiros de Castro e Fausto (1990), tanto a troca de irmãs quanto o casamento de
primos cruzados bilaterais seriam achatamentos geracionais da fórmula patrilateral.
10. Na Amazônia há pelo menos um caso deste gênero que é bastante conhecido, o dos Shuar
(Taylor 1998).
11. Não há nenhum termo que designe de forma absoluta a categoria dos não-chefes, sempre
definida em relação aos chefes de fato. Os anetaõ frequentemente se referem a essas pessoas como
talokito, um termo pejorativo que significa « imprestável », « inútil », « fraco », « ineficaz », mas que
não é usado abertamente. Fausto (comunicação pessoal), em uma leitura que fez de uma versão
anterior deste artigo, nota que os Kuikuro se referem ao pessoal de um chefe (incluindo aqui chefes
menos importantes) como sandagü ou itsamagagü, o que também é válido para os Kalapalo. A
primeira é a forma possuída de anda, termo que os Kalapalo traduzem como « companheiro », mas
que claramente indica uma relação assimétrica: um grande chefe pode dizer que outra pessoa de sua
aldeia é seu anda, mas o inverso não é possível. De fato, quando se trata de descrever a relação entre dois
ou mais chefes, os Kalapalo preferem utilizar o termo itaginhokongo, algo como « os que conversam »,
que evita colocar um chefe na posição desconfortável de anda de outro. Itsamagagü, por sua vez, é a
forma possuída de kamaga, provavelmente uma corruptela de « camarada ». É interessante que os
Kalapalo possuem uma narrativa de origem dessa palavra, associada à captura de um kagaiha feita por
um antigo chefe, e atribuem a ele a disseminação do termo kamaga no Alto Xingu.
12. Da família karib há os Kalapalo, Kuikuro, Matipu, Nahukuá; da família aruak, os Yawalapíti,
Mehináku e Wauja; da família tupi-guarani, os Kamayurá; do tronco tupi, os Aweti; e, falando uma
língua considerada isolada, os Trumai.
13. Na introdução a qualquer trabalho sobre o Alto Xingu a tríade « casamento, ritual e econo-
mia » aparece como conjunto distintivo e integrador dos alto-xinguanos em oposição àqueles que eles
chamam de « índios bravos » (ngikogo, em karib kalapalo). Acrescentei a feitiçaria à lista porque ela
também é um elemento de distinção xinguana (pois acusações não se dirigem a índios não-xinguanos)
e, ao mesmo tempo, um elemento de produção de relações regionais pacíficas e de diferenciação
(Coelho de Souza 2001).
14. Aiha e Tanguro. Realizei minha pesquisa de campo em Aiha, a principal aldeia kalapalo,
durante 12 meses intercalados entre 2006 e 2010, mas o material que utilizo aqui envolve
relações com pessoas de outras aldeias kalapalo e das aldeias Nahukuá, Yawalapiti, Matipu,
Kuikuro e Kamayurá.
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15. Tehu hungu, Tahoki, Ajuaga Hotagü, Taũgi Hotepügü, PIV Tangurinho, Kaluani,
Apangakigi e Waisü’ü.
16. A maioria das pessoas não conhece as relações genealógicas entre seus parentes de G+2, e
menos ainda de G+3. Contudo, elas conhecem muitos parentes distantes em função dos vocativos
utilizados por seus parentes de gerações superiores, sendo capazes de traçar relações classificatórias
com inúmeras pessoas da geração de seus pais e, consequentemente, de sua própria geração. É este
grande conhecimento de relações colaterais classificatórias, em contraste com a pequena memória
genealógica, que chamo de « extensão horizontal » da memória kalapalo no campo do parentesco.
17. Além disso, há algumas especificidades dos Trumai que mereceriam ser comparadas mais de
perto com o material Kalapalo. Segundo Monod Becquelin e Guirardello (2001, pp. 432), « a relação
entre um tio materno e seus sobrinhos é tratada de modo diferente pela gramática », pois os termos de
parentesco pelos quais um homem se refere a seus ZCh diferem daquele utilizados por uma mulher
para se referir a seus BCh (uma diferença não registrada entre os outros alto-xinguanos, até onde eu
saiba). As autoras também chamam a atenção para a importância do tio materno notada por Quain e
a aparição indireta do MB em um canto do Jawari, no qual uma jovem diz que vai dançar com o filho
de sua tia cruzada, ou seja, seu FZS para quem ela é uma MBD (ibid., p. 430). Seria fundamental
investigar se e como esta distinção entre parentes patri e matrilaterais em certos pontos da terminologia
pode estar ligada ao regime matrimonial trumai.
18. Galvão realizou duas idas a campo, uma em 1947 e outra em 1950. Oberg esteve entre os
Kamayurá em 1948.
19. Esta ausência de dados é compreensível, já que em sua abordagem do parentesco a autora
parece não estar interessada propriamente em nenhuma estrutura de aliança, mas antes nas estratégias
políticas pessoais envolvidas na escolha de um cônjuge. Segundo Basso, os Kalapalo tenderiam a evitar
o casamento com primos cruzados e procurariam cônjuges entre os parentes mais distantes possíveis,
com os quais os laços de parentesco estariam em vias de desaparecer ¢ reatando-os assim através do
casamento. Mais do que uma estrutura, esta forma de aliança é vista por Basso como uma estratégia de
ampliação das redes de apoio entre parentes distantes, procurando evitar acusações de feitiçaria ou,
caso isto aconteça, garantindo abrigo entre parentes distantes de outras aldeias.
20. A terminologia para Ego feminino é basicamente a mesma, e as classificações para posições
cruzadas são idênticas. O termo para « filho » (S) é diferente, pois as mulheres se referem a seus filhos
homens como umukugu (m.f.), ao invés de umugu (h.f.), e também os termos para irmã mais velha
(uhasu) e irmã mais nova (uikene).
21. Se a memória kalapalo não depende do reconhecimento explícito de laços genealógicos para a
definição das relações de parentesco, a análise também não deve se prender a elas. Por exemplo, os
homens mais velhos de Aiha calculam seu parentesco com outras pessoas em função dos vocativos que
ouviam seus avós ou pais utilizarem para outras pessoas, sem necessariamente conhecer as relações
genealógicas. Assim, muitas vezes na prática faz pouca ou nenhuma diferença se Ego se refere a alguém
como « irmão » porque ele é filho de alguém que seu pai chamava de « primo », ou se ele é um FBS
« genealogicamente falando ».
22. Esta seria uma longa discussão, e remeto ao leitor interessado à minha dissertação de mestrado
(Guerreiro Júnior 2008).
23. Basso (1973a) não distingue entre respeito (titsangi) e vergonha (ihütisu), aglutinando estes
dois complexos de sentimentos e atitudes ao conceito de ifutisu (ihütisu), « vergonha ». Entretanto,
os Kalapalo frequentemente afirmam ser impossível confundir respeito com vergonha em certos
contextos. Por exemplo, se ambos existem face aos afins, em certas ocasiões rituais existe apenas
respeito, e face aos parentes, muitas vezes os dois sentimentos devem ser tidos apenas como
virtualidades (o respeito como uma possibilidade para mobilizar parentes para tarefas coletivas e a
vergonha como o resultado de eventuais infrações da etiqueta). Esta distinção se assemelha àquela
discutida por Viveiros de Castro (1977) entre os Yawalapíti.
24. Qualquer homem vivendo na casa de seu sogro, ou mulher vivendo na casa de sua sogra, está
sujeito a bride service: é preciso trabalhar duro, e trabalhar mais do que qualquer um, se possível.
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Eventualmente, um genro pode oferecer presentes a seus cunhados ou a seus sogros (neste caso, por
intermédio de sua esposa). Contudo, é só nos casamentos de noivos que a mãe do rapaz deve reunir o
máximo possível de objetos valiosos (de preferência, colares de concha de caramujo; na falta destes,
plumárias de excelente qualidade). Estes objetos podem ser confeccionados, cedidos por parentes
próximos ou então trocados. Eles serão dados como pagamento pela noiva a todos os parentes da
jovem que aparecerem na ocasião do casamento. Caso os objetos sejam insuficientes, ainda assim é
preciso pagar todos os que reivindicarem, e pode levar um ano, ou até mais, para que o jovem ou sua
família terminem de pagar pela noiva.
25. Curiosamente, a aldeia leva o mesmo nome da casa das flautas, em frente à qual os
alto-xinguanos se reúnem na ocasião de rituais.
26. Antes mesmo da epidemia de sarampo de 1954, que dizimou boa parte da população xinguana,
os Angaguhütü haviam sofrido severas perdas populacionais. Na época do contato havia apenas uma
família deste grupo, vivendo entre os Kalapalo (a família do chefe).
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